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De las voces indígenas al danzante viajero: Algunas reflexiones
en torno a la obra poética de Astrid Fugellie y Diana Bellessi
Zulema Moret
Grand Valley State University

Abstract: A comparative study of how myth, history and women’s voices function in the poetry of two South American
poets, Astrid Fugellie (Chile) and Diana Bellessi (Argentina). Fugellie’s poems reveal a history that is oriented from feminine,
indigenous and myth-centered ideas, while Bellessi’s poetic voice constructs a cultural utopia, mapping native American
(continental) presence. In each case, the poets allude to a voice that gives form to myth, and in so doing, establishing
close contact with nature. From Indigenous female voices fixed on regional landscapes in Fugellie to the fleeting dancer
in Bellessi, two nearly opposite movements configure and found Latin American realities and two positions are defined,
differentiating poetic production during the post-dictatorship Southern Cone.
Key Terms: Myth, The Sacred, History, Indo-American women, Mapuche, Yámana, Guaraní, Indigenous groups, Travelers,
Founding Voice, Lyrical Discourse
Resumen: Estudio comparativo de la obra poética de dos poetas sudamericanas, Astrid Fugellie (Chile) y Diana Bellessi
(Argentina), para analizar el tratamiento del mito, la historia y la voz de las mujeres: En los poemas de Fugellie, la voz
fundante del mito y de la historia es femenina, indígena, residuo y huella construida a partir de variadas capas discursivas. En contraste, Bellesi funda la voz poética en la utopía cultural que establece un mapa de lo originario americano, en
conjunción con los procesos inmigratorios que dan lugar a una compleja red de representaciones de la América mestiza.
Ambas autoras aluden a la voz como una voz que le da forma al relato mítico, y al hacerlo, establecen estrechas relaciones
con la naturaleza. De las voces indígenas femeninas fijadas a su paisaje regional, en Fugellie, al danzante viajero, en Bellessi, dos movimientos casi antagónicos configuran y fundan las realidades latinoamericanas; dos posiciones que definen y
diferencian la producción poética de ambas escritoras en esta etapa posdictatorial en el Cono Sur.

L

a literatura escrita por mujeres en América Latina
en las últimas décadas ha dado como resultado una reivindicación de lo marginado, del “otro”. Las
escritoras latinoamericanas han legitimado los espacios
marginados, y al hacerlo, se han rebelado contra los
modelos que proveían de los cuentos de hadas, las novelas
rosas, los refranes y las tradiciones que las mantenían
sujetas a estereotipos negativos y parcializadores. A
través de procedimientos como la intertextualización
y la parodia han transformado de manera ingeniosa
las normas sociales y han subvertido las tradicionales
relaciones del patriarcado con respecto a la historia, la
cultura popular y la tradición; sin dejar de lado la relación
telúrica de la mujer con el planeta, desde el tratamiento del
cuerpo violado de la mujer indígena durante la Conquista
hasta la imagen de la madre tierra cuyo cuerpo, rico y
pródigo sigue siendo imagen de la fertilidad y también
del despojamiento.
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Tanto en la producción poética como en la ficción,
el discurso de la escritora latinoamericana se fragmenta,
expresando el tono de protesta, evocador del grito de
indignación frente a la realidad histórica que ha vivido y
le toca vivir. Para ello, la poeta latinoamericana se apropia de
códigos lingüísticos, tales como fórmulas de belleza, recetas
de cocina, versos de canciones populares, antiguos refranes,
leyendas, mitos, tradiciones y supersticiones, declaraciones
oficiales, e informes periodísticos, y transforma dichos
textos a partir del uso de la parodia, fomentando el uso
intertextual de elementos de la cultura popular tradicional.1
Intentaremos reconocer y analizar algunas de estas
estrategias, principalmente en relación a los tratamientos
del mito en las obras poéticas de dos poetas sudamericanas: Astrid Fugellie (Chile, 1949) y Diana Bellessi
(Argentina, 1946). Si bien ambas poetas pertenecen a
países que forman parte de la misma área geográfica—el
denominado Cono Sur—las perspectivas del tratamiento
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de algunos temas (como los mitos, lo sagrado, la historia)
ofrecen algunas particularidades que las acercan y que en
ocasiones resultan disímiles. No podemos dejar de mencionar que el momento de su producción es un momento
“postdictatorial”, y dentro de este marco histórico llevan a
cabo el corpus elegido.
Para iniciar este análisis, me referiré a Astrid Fugellie,
quien forma parte del grupo de poetas chilenas quienes
responden a la voz de la tradición dominante y como
respuesta prestan especial atención al detalle menor, a las
texturas heterogéneas que pertenecen al paisaje nacional.
Para llevar a cabo dicha agenda, incluyen a los sectores
marginados en las páginas de su poesía, y en sus obras
más recientes recuperan los legados del pasado indígena
en Chile (Masiello, 356).
Éste es el caso de la poeta chilena Astrid Fugellie,
considerada por Andrés Morales: “(…) una de las voces
más trascendentes de la poesía chilena escrita por mujeres y
perteneciente a la generación de 1972. (…) Con una fuerte
preocupación por lo étnico, por la tragedia de los pueblos
indígenas de Magallanes y de Chile entero, su obra se alza
como un grito desgarrado donde la poeta asume el dolor
colectivo para dolerse descarnadamente por su tierra herida”2. En su obra Los círculos (1988), Fugellie recupera las
voces de las mujeres de la historia, en especial aquellas voces
pertenecientes a las etnias yámana y mapuche, dándole voz
a esas mujeres marginadas de la historia oficial. Su dilatada
obra abarca lo intrahistórico en Los círculos, lo histórico
antropológico en La generación de las palomas (2005), lo
lúdico en Llaves para una maga (1999) y lo trashistórico
en Dioses del sueño3 (1991).
En esta reflexión, nos centraremos en el estudio de la
estructura formal del poemario Los círculos4. El poemario
está organizado sobre una estructura de círculos que se van
encerrando unos a otros, desde la mención de la letra “A” a
la letra “Z” y hasta una serie de calificativos extrañados del
discurso que los genera (círculo tríptico; círculo gérmico;
círculo ensáyico) o círculos combinados con elementos
cromáticos (círculo gris; círculo negro; círculo rojo) o
combinados con sentimientos o características formales
(círculo triste; círculo hueco; círculo apocalíptico). Podemos
pensar, desde una perspectiva simbólica que el círculo
“simboliza en muchas ocasiones el cielo y la perfección o
también la eternidad” (Cirlot, 130), una forma que remite
a lo que no tiene fin, a lo que se repite con variaciones,
como se considera también, en algunos casos, la historia
de los pueblos.
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Estos círculos encierran a su vez otros subtítulos que
remiten a diversos sistemas semánticos, que pasaremos a
detallar: a) Narraciones de corte mítico en poemas como “A
manos del año”; “el arte de llevar de la barba a los muertos”
entre otros, y b) Relatos bíblicos, como bien lo demuestran
“el que Es, el que Era y el que Viene”; “María Santísima”; “el
largoangosto valle de las lágrimas”. El poema “Raulina Yagán
Yagán” (en el “círculo exterminado”) es un buen ejemplo de
cómo interactúan dichos sistemas mítico-religiosos entre sí:
Raulina Yagán Yagán, la última yámana
de Tekenica y de Ukika, poblados de
nutrias y sembraderos vecinos a la crueldad de las redes y del mar, murió un
diez y siete de abril de mil novecientos
ochenta y siete.
Raulina Yagán Yagán no dejó más
descendencia que uno que otro tejido
a telar, que la infeliz hubo de aprender
para sobrevivir, porque el mínimo empleo repelió su oficio de entrelazadora
de canastos y canoas en miniatura.Y
así, Raulina Yagán Yagán, la última
yámana de Tekenica y de Ukika subió
a los cielos donde Pedro, en nombre del
Dios Padre Todo Poderoso, la recibió:
- “¿Tu nombre?
- Raulina Yagán Yagán repuso la
indígena con la cabeza gacha, y
luego agregó, Annu lalayala …
- ¿Qué dices?, interrogó el Blanco
Santo.
- ¡Ya los he dejado! ¡Ya los he dejado!
¿Dónde puedo encontrar a mi padre
dios yámana?
- ¿Tu dios padre yámana? ¿Te refieres
al dios padre de los yaganes? Insistió
algo desconcertado el bueno de
Pedro.
- ¡Sí!, sisí, se esperanzó Raulina Yagán
Yagán.
- Murió, Raulina, tu padre dios murió
el diez y siete de abril de mil novecientos ochenta y siete, en la tarde.
(106)
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Este poema nos introduce a través del dialogismo
al universo sagrado de la indígena muerta, mostrando
el contraste entre su cultura y la religión oficial impuesta
por los colonizadores; al mismo tiempo nos recuerda
en el uso preciso de la referencia temporal (la mención
precisa a la fecha de la muerte: “el diez y siete de abril de
mil novecientos ochenta y siete”) a las crónicas de los
viajeros, pero en este caso, el tiempo histórico se fusiona
con el tiempo mítico y sagrado. Por otra parte, nos ofrece
una breve explicación sobre los modos de producción que
permiten la superviviencia de los grupos yámana en esa
zona de Chile: el tejido a telar, el entrelazado de canastos
y canoas en miniatura. La descripción de la vida cotidiana
establece un espacio diferente en comparación al diálogo
en el más allá. Otros círculos concéntricos incorporan
también nombres de mujeres de origen mapuche o yámana:
manuella collio; lucrecia millapi, angelina quilleleo; o
denominaciones a funciones sociales o individuales: el
poeta; el infeliz; el ex-patriado; el forastero.
De este modo, el círculo, emblema solar y correspondencia con el número 10 (retorno a la unidad tras la
multiplicidad) rodea, envuelve y territorializa este conjunto
de poemas que se expanden—como el círculo mismo—
desde una condensación poética de creciente angustia hasta
una serie de narraciones cuyas voces cuentan las historias/
la Historia de los dioses y los hombres. Estos son los rasgos
formales estructurales de Los círculos, pero no debemos
olvidarnos de los préstamos discursivos que se llevan a
cabo a lo largo de su escritura, imitando, parodiando y
transgrediendo otros discursos. Si seguimos a Karlheinz
Stierle en su análisis del discurso lírico, admitiremos que
el discurso lírico se estructura como una transgresión a
la identidad de los discursos. Según Stierle, esta identidad
resulta de la relación que el discurso mantiene con “un
esquema discursivo preexistente, que se entiende más allá
del discurso individual y concreto y que es capaz, como esquema del mundo simbólico de los actos, de orientar tanto
la producción como la recepción del discurso” (441-442).
De este modo, la poesía lírica podría definirse por su estatus
como una infracción respecto a esta identidad, logrando
explicar la profusión de sistemas que pone en escena este
poemario. Veamos algunos ejemplos que ilustren algunos
de estos tratamientos, y para ello comencemos con el
poema “María Santísima”:
Dios era tierno como un lactante
y ya me acomodaba al fondo de tus ojos.
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Con las dos caras de mis dedos
Apretaba el pezón de la agonía
Pensaba, o por lo menos así lo creí
dar rienda suelta a la leche.
La leche descendía de la mejor nodriza
de la tierra
Y la tierra venía germinando de la
primera mancha.
Ocurría todo esto en tiempos remotos,
Si bien a lo remoto se le puede dar un
nombre. (Fugellie, 93)
Lo remoto entronca así con una visión mítica del
origen, al mismo que la leche que mana de la tierra nos
permite pensar, como afirmáramos al inicio de esta
reflexión en madre tierra cuyo cuerpo, rico y pródigo
sigue siendo imagen de la fertilidad5. Esta imagen de
la madre tierra fértil y generosa se expresa en mitos del
norte argentino y la zona andina, a partir de la figura de la
Pacha Mama. Reaparece la figura de María en un diálogo
con Jesús en el poema “mariagua mediagua”:
Y dijo Jesús:
- De los desposeídos será el Reino
de los Cielos
Y yo dije a Jesús
- Así sea.
Y Jesús rió
Y yo reí como Jesús.
Y dijo Jesús:
- ¿Cómo te llamas?
Y yo dije a Jesús
- María
Y dijo Jesús:
- Como mi madre.
Y yo dije a Jesús:
- No mi nombre es mariagua medi
agua y soy de Chile
Y dijo Jesús:
- ¿Dónde queda Chile?
Y yo reí-estigmatizada
Y Jesús comenzó a
Sangrar. (45)
La identidad de María es ambivalente en tanto remite
a la Virgen, pero en la tranformación de los nombres
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de “mariagua mediagua” se reinserta otra realidad. El
poema reescribe los diálogos de Jesús introduciendo
elementos identitarios locales en el nombre de la mujer
y en la referencia a su origen, proviniendo de Chile. Así,
elementos de la historia sagrada se suman a elementos
locales produciendo un escenario donde se fusionan
temas y tratamientos. De este modo, se transgrede el
discurso religioso fusionándose con el universo étnico
local, creando mestizajes en los tratamientos literarios
realizados6.
Astrid Fugellie le otorga voz a los ancestros, como
ya hemos mencionado anteriormente, especialmente
a las mujeres, con un tono profético que cumple, para
Carmen Galarza, una función apocalíptica en tanto
anuncia castigos y sinsabores, pero al mismo tiempo
reivindica el rol femenino en oposición al tradicional
tratamiento del marianismo de la historia patriarcal. Al
escribir, Fugellie legitima la perspectiva de una cultura
sometida, atravesada por la pobreza, la negación, el olvido,
una sombra de sí misma, en el enfrentamiento entre los
hombres y los dioses en ese territorio local. Veamos en
detalle algunos usos de esas voces. En el poema, “angelina
quilleleo”, el hablante lírico expresa:
Se me han endurecido las palabras,
rezongó Angelina Quilleleo.
Luego agregó, con la frente clavada
en el confesionario:
Cuando era moza podía hablar de
los ojos de los árboles, de los roncos
llorosos de la luna,
De las caras de las tortillas madurando
sobre el fogón.
Entonces los campesinos y el runrún
de los Temus me decían:
-¡Qué bien cantas con palabras,
Angelina Quilleleo! (48)
Ya desde estos versos, advertimos el espacio en el que
Angelina habla (el espacio religioso del confesionario, el
espacio comunitario junto al fogón) y cómo su palabra
se vincula al “canto” y a la “naturaleza”, representada
por la luna, los árboles, en humanizaciones plena de
intensidad expresiva: “roncos llorosos de la luna” y “ojos
de los árboles”. Estos procedimientos hablan de la estrecha
relación que establece la mujer indígena con la naturaleza
que la rodea, con la Madre Tierra. Pero esta voz en su
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enunciado construye también un territorio, un locus,
en donde se lleva a cabo la representación. En un breve
poema incluído en el “círculo aquelárrico” (58) el hablante
lírico explica: “Dijo: Los Heraldos Vallejianos, el Hamlet
doloroso y todos los escritos del hombre y todo lo maldito
de Dios logran su vigencia en esta larga y angosta faja de
tristeza”. Mediante esta doble referencia, el hablante lírico
acota el lugar geográfico del canto “en esta larga angosta
faja de tristeza”, metáfora del territorio chileno, e introduce
algunas de las fuentes literarias que lo atraviesan, “Los
Heraldos Vallejianós y el Hamlet doloroso”, estableciendo
un diálogo con dichas referencias literarias, que en este
ejemplo trascienden lo local (en el caso de la mención
de Hamlet).
Finalmente, el discurso mítico7 se evidencia en el poema “el arte de llevar la barba a sus muertos”, en el “círculo
ensáyico”, cuando explica: “Guampo, el fantasmalegre de
las ánimas, habitaba una Gruta descolgada del atardecer
/ Su risa le había sacado de los ojos de la Puesta y su
lenguaje de la voz primitiva de la luna: Así, todas las lunas
guturales lo entendían” (64). En el mismo poema habla
Guampo (fantasmalegre) con Nicasia (vivamortajada
por la impiedad de las grandes ciudades) y confiesa:
“Has de saber que antes de ser Guampo fui Celidonio
Manquecura, cura de los desvalidos y saqueados, para
cosechar divisas” (65).
Desde estos cuerpos amputados, fragmentados,
diluidos en la sombra, el aliento produce texto e historia,
de ellos brota un aliento fundacional, un aliento que es
primeramente: “(...) fortaleza bramando en el din de
la vida / el don de la muerte” (en “el gran círculo,” 15);
y posteriormente se define como: “(...) aullido echado
en los cuerpos / como un pájaro negro en postura de
anclar el grito / Grito por donde me largo / a redimir /
la malasombra del hombre” (en “el pequeño círculo,” 18).
La fundación es una fundación cósmica, representada en
esta boca que se eleva hacia el espacio enorme produciendo vida: “Sin duda, / se me había nombrado Punto/
Boca-aménica en medio de los cerros volcados/ hacia el
espacio enorme” (“los incidentes,” 20). En estos primeros
poemas, la acción de parir es oral, es “boca que vomita,
arroja aire / palabra / vida hacia el espacio universal:
Me vomitaron y después dijeron: - ¡Salud!, hasta que te
crezcan gusanos y flores” (“la deshollada,” 23).
En el poema “la identidad,” el nacimiento es fuente
de equivalencias entre un antes (tiempo anterior a la
conquista) y un después: “Cierto día me dormí y desperté
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intuyendo / ser vida y muerte al mismo tiempo / Luna del
sol que acaba / Cruz de pubis y estambres sin número ni
género / Acepté mi equivalencia: Lirayén Millahue” (26).
En el poema “la fiesta negra de la creación,” advertimos
el mestizaje cultural, producto de la historia y de la
transición entre la época precolombina y la conquista,
cuando expresa:
1
Apáguese la negra fiesta de la
creación
Porque sus esponsales fueron de
Dioses
Con cuello y corbata
Y avívese los fuegos de la sangre
En memoria de mis siervos.
2
Porque ahora y en la hora los falsos
jubilosos
Negaron crecer cantando mis
alabanzas.
Y destaparon cráneos y saquearon
cuerpos. (41)
Esta fiesta de la creación es una fiesta negra en donde
los esponsales son de “dioses con traje y corbata”, explícita
alusión a la modernidad que sigue oprimiendo a los
grupos indígenas, es decir la fiesta no debe celebrarse
porque los residuos de dicha fundación siguen siendo
“cráneos” y “cuerpos” saqueados. Estas intensas imágenes
no se aplican solamente a los tiempos de la conquista, sino
que se pueden traspolar asimismo a los legados postdictatoriales en los países del Cono Sur, en donde también
se han encontrado y aún hoy se siguen encontrando los
cuerpos saqueados de los desparecidos.
Desde una perspectiva discursiva, los desplazamientos y combinatorias semánticas vuelven a mostrar la
influencia creacionista8: (...) “coser los yins gastados de
la tierra / cocinar la masa negra / pagar lo eléctrico a las
cúpulas atómicas / luego / esperar que se caigan los dientes
/ a pedazos” (“el encarcelado,” 34). No obstante, el poema
de Fugellie no se limita a una expresión lúdica sino que
introduce otros elementos, ajenos a los que podríamos
denominar “creacionistas” o “surrealistas”, para introducir
otros elementos textuales como la inclusión del nombre de
su nombre en un juego de ironía formal: “Dijo: - ¡Vamos,
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Astrid! ¿Qué insecto te hirió?” (86) y interrogandose asi
sobre el rol del poeta en la comunidad.
De este modo, y a través de diversos procedimientos,
la poeta transforma los lugares tradicionales partiendo,
para llevar a cabo esta estrategia discursiva, de momentos
o etapas anteriores a la palabra escrita. Para ello, en un
estadio oral anterior a la escritura, dialoga con textos
orales como los de la plegaria y las fórmulas mágicoreligiosas vinculadas con los ritos y los mitos locales. Al
respecto, Fidel Sepúlveda Llanos en el “Prólogo” a Los
círculos, explica: “Así esta poesía ocurre como recoger,
insertar, incestar, lo del decir coloquial, lo del desecho
étnico, social, cultural, un arte de artefactos hecho de
desechos, con palabra astillada por acontecimientos en
naufragio” (6).
Nos hemos referido a la diversidad discursiva que
caracteriza esta obra, a los cruces de códigos culturales que
la van conformando en esa concentricidad circular que la
estructura y la organiza. A modo de metáfora, podríamos
afirmar que Los círculos de Fugellie funcionan como
círculos-armaduras que crean diversas capas textuales9,
y al leerlos nos recuerdan ciertas estrategias utilizadas
por los poetas surrealistas y que en ciertos aspectos
lúdicos podrían ser considerados como cercanas a la
propuesta creacionista10. Aunque la poeta juegue con
el lenguaje, a través de asociaciones libres, juegos de
palabras, mezclas de palabras, y la producción de nuevos
términos, la agenda poética no queda en el simple juego,
porque dichas palabras construyen una épica del sujeto
subalterno femenino, quien fuera mudo a lo largo de
siglos, para permitirle contar desde su perspectiva, su
visión de la historia y de sus tradiciones. En el poema
“la matanza”, se expresa el enfrentamiento histórico entre
“unos” y “otros” en el contexto de las sucesivas conquistas
y aniquilamientos de las etnias locales:
Unos dijeron: - ¡Blanquearon
nuestra sangre!
Otros: ¡Masacraron nuestras canoas
de corteza!
Muchos agregaron: ¡Nos cortaron la
oreja y hurtaron nuestra nutria!
Toda la raza se acopló al testimonio:
-¡Quedamos a la intemperie de las
heridas venéreas!11 (102)
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En un reciente ensayo sobre la obra de Fugellie, comenta Carmen Galarza: “El poeta no puede permanecer
sordo al sufrimiento de la colectividad. Debe llevar al
nivel del discurso la memoria perdida para llenar el vacío
deliberado en la información pública y articular lo que
la historia calla”. Los círculos se constriñen a través de
diálogos que reconstruyen un mosaico desde el lenguaje
plagado de metáforas, sinestesias y palabras compuestas.
No olvidemos que “Las ‘voces’, esto es, las ‘posiciones
semánticas’ son responsivas, abiertas a la respuesta;
la otredad apunta a las interferencias de voces y a ‘lo
dialógico’ como interlocución con otros (incluyendo
a los lectores) que deben responder. El otro bajtiano es
tanto individuo hablante como la comunidad hablante,
copartícipe en un enunciado” (Zavala, 175),
El intercambio dialógico en la obra de Fugellie
instala al “otro” bajtiano en la polifonía de las etnias, de
las conciencias existentes en distintos registros de la historia. Los diálogos entre Jesús, entre personajes bíblicos
como Sara, la comunidad representada en los hablantes
poéticos, en los diálogos intercalados, en poemas como
“la matanza” y “círculo patagónico”, permiten afirmar que
la obra se sostiene sobre esta construcción fragmentaria
de murmullos, de voces de muertos superpuestas, de
momentos de la historia de la cultura en planos de
diacronía. Ya hemos señalado al inicio de este ensayo
que estas voces redescrubren las calladas voces de las
mujeres de la comunidad indígena (mapuche - yámana).
Este murmullo constante a lo largo de los poemas habla
a los dioses, habla entre sí, habla de los muertos, habla el
Hijo de Dios y “cantan/cuentan” sus historias. Un ejemplo
de este sincretismo cultural es el de Segunda Locón, “la
mujer avellanada”, quien:
tarareaba/ como si Dios plantara un palqui:
- Liq
		líqui
			liquido
				liquidodolor
		
liquidador de mis ojos. (117)
La cantora ciega, versión femenina de ciegos caminantes, condensa las dos fuentes de una oralidad aún
latente en América, la voz contante que es también voz
cantante, la doble funcionalidad del discurso: contar la
historia, contar lo que ve y cantarlo. Sus ojos enlazan
con los ojos de los primeros versos, ojos que fotografían
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la realidad cuando expresa: “Mis ojos, fotógrafos del
asombro” (en “el mediano círculo,” 16); pero se oponen
en un dualismo antitético (tecnología - naturaleza),
porque los ojos de Segunda Locón, según cuenta el
poema, son cogidos por Huenu (dios mapuche) del Valle
Central y depositados en las cuencas vaciadas en la cara
de la indigena. Son estos ojos los que vuelven a mirar la
triste faja de tierra dando testimonio de la otra historia:
“Entonces Huenu vació en arcilla su ruego: / - ¡Salva a
tu tribu! / y para que no se repita la / in / humanidad
de las civilizaciones, escribe en tu diario / lo que veas:
/ - Chile es un buen ejemplo de Parusía” (en “Segunda
Locón,” 118).
Desde otra perspectiva, Gabriela Jerez Garcés
nos recuerda que la poética de Fugellie se manifiesta
“en tanto registro errante de dolores históricos y su
imposible redención. La historia personal de la dictadura
y el desmoronamiento de la utopía social transunta en
que la poeta vela su postura frente al contexto político,
pues al mismo tiempo que lo denuncia, propone una
reconciliación vinculada a la parusía católica” (49). A
través de la utilización del círculo, la autora integra y da
unidad, une los diversos materiales, los deshechos étnicos, sociales, culturales y les otorga nuevos sentidos; los
diversos momentos históricos asociando, estableciendo
plataformas de sentido, creando paralelismos.
Retornando al inicio de nuestra reflexión y a partir
de las afirmaciones de Francine Masiello en su libro, El
arte de la transición, recordaremos que las tradiciones en
la Argentina y en Chile también se encuentran separadas
por un reconocimiento diferente del rol del poeta para
intervenir en los asuntos de la nación. Masiello insiste
en que “con pocas excepciones, las poetas argentinas
raramente eligen el terreno nacional como lugar para
preguntarse sobre la historia; más bien, usan el paisaje
para poner a prueba las premisas éticas dentro del poema
mismo” (357).
Recurramos, entonces, a la obra de Diana Bellessi,
para poder encontrar otras pistas que nos permitan
comparar cómo se lleva a cabo el tratamiento de los
mitos en la obra de ambas autoras. Para tal fin, voy a
referirme, en primer lugar, al mito incluido en su libro
Danzante de doble máscara (1985), que consta de un breve
poema inicial “hierofanía” donde aparece una primera
representación del mundo mitológico. El tratamiento
de los mitos se expresa en el texto “Waganagaedzi, el
gran andante,” que alude a un personaje de la mitología
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toba, el joven de cabellera trenzada que recorre el mundo
acompañado de un sonido pluvial y una música de flautas.
Parece similar al de Fugellie el movimiento escogido por
Bellessi en esta sección de su libro, aunque la idea del
canto, en Bellessi, se metonimiza en danza. En este punto
reside su diferencia; el canto es un canto virtual, un canto
silencioso que se hace carne en el cuerpo. No obstante, no
son los cuerpos de la historia los que bailan; estas danzas
entroncan con un tiempo anterior al de la Historia oficial
y en este abordaje hallamos, una vez más, una “diferencia”
respecto al tratamiento mítico de Fugellie.
Para Jorge Monteleone en el estudio crítico del
libro Colibrí, ¡lanza relámpagos! del que forman parte
las composiciones poéticas ya mencionadas, “éste es
otro aspecto del mito: el hallazgo de lo corporal, al
punto de que el paisaje mismo se vuelve mito” (19). En
“Waganagaedzi,” la palabra poética es palabra fundadora,
energía que funda como la lluvia: “Toda la tarde llovió.
Waganagaedzi recibió la lluvia con labios entreabiertos,
un sueño tras los párpados desplegados” (66). El canto
del hombre es en este caso el canto de un caminante,
del que anda y “cruza sin saberlo los límites del verano”
(67). Waganagaedzi lleva en sí la amazona y encarna las
historias que sobre sí se narran: la historia de la piedra
bajo el agua, la historia de los árboles milenarios, la
historia que perece. El universo mítico se encarna al
atravesar el tiempo y los umbrales del sueño, como un
acto sin fronteras.
No es casual que en las notas que escribe Bellessi
sobre su propia obra, escriba “el mito es una imagen
participada y una imagen es un mito que comienza su
aventura”; en tal sentido, el joven héroe toba, el gran
danzante, recorre el mundo con su cabellera trenzada
y un sonido de lluvia y de flautas. Podemos percibir un
recorrido de pasos titubeantes en el cuerpo que danza,
en la naturaleza que canta. De este modo, el cuerpo de
la naturaleza se vuelve historia, relato mítico. Así, este
danzante es viajero, y en ese desplazamiento que organiza
su viaje, con la naturaleza como entorno y escenografía,
establece una diferencia con las voces indígenas del
universo de Fugellie, cuyas voces son locales, detenidas
en algún punto de la Historia, o en un tránsito hacia
un cielo cristiano. La diferencia fundamental estriba en
que el movimiento no se realiza en el paisaje, sino que
construye un territorio fijo.
Sin embargo, el registro mitológico en la obra de
Bellessi no se limita a esta reescritura de un mito toba, de
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un danzante y caminante, sino que prolifera en diversas
direcciones y tratamientos. Tomando como objeto de
análisis los libros Crucero ecuatorial (1980), Tributo
del mudo (1982) y Danzante de doble máscara (1985),
Erika Martínez Cabrera clasifica los mitos en la obra de
Bellessi de acuerdo con mitos del imaginario popular,
mitos grecolatinos o del imaginario judeocristiano, mitos
literarios, mitos de origen histórico, mitos indígenas
precolombinos y del presente. De la mezcla de elementos
indígenas surge el Gran Andante Waganagaedzi, identificado con la cultura toba; asimismo, en Danzante de doble
máscara se hace mención a Ivimarae’I, aldea igualitaria
que forma parte de un mito guaraní, que aparece junto
a los mitos guaraníes del colibrí (mainumby), creado
por Dios (Tupă) y el murciélago (Mbopi) creado por el
Diablo (Aña).
Para Jorge Monteleone, el universo de Bellessi es
un universo sincrético que conlleva rasgos populares,
“vinculado[s] a cierta interpretación mitologizante del
cristianismo, e incluso, animista” (5). Bellessi se refiere
a esta mixtura de materiales en la construcción de los
mitos a lo largo de la obra como una suerte de mezcla o
mestizaje de las marcas que deja el proceso inmigratorio
en la Argentina y la multiplicidad del indigenismo. En
una entrevista realizada por Erika Martínez, Bellessi
alude a esta realidad cuando explica: “(…) yo de niñita
escuché hablar en quechua y en guaraní y escuché relatos
y cantos”, agregando a esta experiencia de la infancia la
necesidad de referirse a una voluntad colectiva: “Por un
lado, trata de ver la saga de los abuelos italianos inmigrantes, analfabetos y pobrísimos que también fundan
este país, con los inmigrantes españoles o polacos, o de
tantos otros lugares de Europa” (138-139).
La poesía de Bellessi en sus primeros libros anuncia
la necesidad del mito como utopía en la construcción
de una edad de oro, un espacio cultural mestizo donde
se funden los mitos entre sí desde variables diversas
que tienen su origen en la experiencia inmigratoria y
en las culturas locales primigenias. Y en este punto de
articulación encontramos algunas leves coincidencias.
Si bien Fugellie, siendo de ascendencia croata, no alude
en su poesía a su origen, sí produce asociaciones entre
la historia de los grupos indígenas, pre-colombinos y la
historia colonial, en el marco del cristianismo.
Como en la obra de Fugellie y en la poesía de Bellessi,
las voces femeninas cumplen un rol preponderante, en
tanto voces fundacionales y voces que irrumpen en la

Articles

23

Zulema Moret

historia. Nos referimos especialmente a las voces del
epígrafe y las dedicatorias en el libro Sur (1998), a Lola
Kiepja, Agustina Kilchamal y Ailton Krenax. El primer
poema, “Oh, Kiepja, no me dejes …” (8) comienza con una
invocación a esta mujer, invocación que se extiende a poemas posteriores en el mismo libro desde una perspectiva
colectiva: “Oh, Señora, la sabiduría es tonta …” (9) para
concluir con un gesto de pertenencia poética al escribir:
“Mahatma Kiepja, gran alma, he aquí tu herencia” (10).
Estas menciones plurales en Sur invocan a la realidad
indígena americana, a las rutas previas recorridas por los
ancestros, rutas que retoma Bellessi desde su mestizaje
identitario. En Lo propio y lo ajeno (1996), Bellessi se
refiere a esta pluralidad cuando escribe: “Paralela a la
pregunta por el género—ser mujer, y la revisión feminista
que otorgó un instrumento—no cesó de resonar en mí
otra pregunta: la del mestizaje o hibridación del espíritu
habiendo nacido aquí, en relación con este mundo
material de América. Un susurro casi mudo palpita con
tanto vigor prendido a mi oreja: antiguas y sofisticadas
representaciones culturales que se construyeron para
relacionarse con este mundo y que quiera o no también
me constituyen” (96).
Llegados a este punto y a modo de conclusión,
recordemos que en la mayor parte de los poemas de la
autora chilena, la voz fundante del mito y de la historia es
femenina, indígena, residuo y huella construida a partir de
variadas capas discursivas. En contraste, y como parte de
su poética de esa década, Bellesi funda la voz poética en
la utopía cultural que establece un mapa de lo originario
americano, en conjunción con los procesos inmigratorios
que dan lugar a una compleja red de representaciones de
la América mestiza. Ambas autoras aluden a la voz como
una voz que le da forma al relato mítico, y al hacerlo,
establecen estrechas relaciones con la naturaleza, pero
en este punto aparecen notables diferencias: mientras en
Fugellie las voces del poema construyen el territorio, lo
fijan y lo acotan; en Bellessi, el recorrido, la itinerancia
y el viaje constituyen el espacio territorial que permite
que el mito se transforme y se encarne en el viajero, la
viajera y en el paisaje mismo.
De las voces indígenas femeninas fijadas a su paisaje
regional, en Fugellie, al danzante viajero, en Bellessi, dos
movimientos casi antagónicos configuran y fundan las
realidades latinoamericanas, dos posiciones que definen
y diferencian la producción poética de ambas escritoras
en esta etapa posdictatorial en el Cono Sur.
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NOTAS
Un excelente estudio en torno a la relación entre género
y poesía en Hispanoamérica es Voces Sexuadas. Género
y poesía en Hispanoamérica de Susana Reisz, quien
explica: “Entre los procedimientos retóricos de más
claro contenido contestario y feminista, se encuentra
la reescritura de los grandes mitos de la tradición
grecolatina y judeocristiana desde una perspectiva
ignorada a través de los siglos: la de las protagonistas
de esas historias paradigmáticas” (87). Por otra parte,
según Reisz, en estos sistemas llamados indistintamente
“marginales”, “deficitarios” o “menores”, el tratamiento
de los géneros literarios presenta dos rasgos opuestos
complementarios: la “canibalización” de todas las
formas canonizadas por la cultura dominante y, a la
vez, tendencias antidiscursivas o contradiscursivas en
el interior de cada forma aislada para articular, a partir
de la parodia o de otros recursos desestabilizadores,
la idiosincracia individual y grupal (52). La obra de
las autoras elegidas para este estudio son ejemplos de
estos procesos de desestabilización de los discursos
tradicionales a partir de usos discursivos que polemizan
el discurso patriarcal y cuyos tratamientos podemos
fácilmente reconocer en parte del corpus elegido.
2 Esta cita del poeta/escritor chileno Andrés Morales
(1962) aparece en: <http://es.wikipedia.org/wiki/
Astrid_Fugellie>. Web. 31 enero 2014.
3 “Ella paulatinamente nos va revelando una cara del
mundo en la cual la experiencia personal se funde a
menudo con la historia y lo colectivo, en una suerte de
confrontación permanente que va de lo cotidiano a lo
religioso, del susurro a la profecía, de lo ancestral a lo
presente, mostrándonos que aquello que entendemos
por privado es también una dimensión de lo colectivo
y que lo colectivo a su vez es un hecho íntimo, personal,
que acaece en la soledad de nuestra experiencia” (Raúl
Zurita, prólogo de Antología 40 años).
4 En adelante, todos los poemas de Fugellie incluidos en
este estudio pertenecen al poemario Los círculos.
5 Al hablar de mito, seguimos la definición de Mircea
Eliade en su libro, Myth and Reality (1963), cuando
afirma: “Myth, then, is always an account of a ‘creation’;
it relates how something was produced, began to be.
Myth tells only of that which really happened, which
manifested itself completely. The actors in myths are
Supernatural Beings. They are known primarily by
what they did in the transcendent times of the ‘be1

Diálogo

De las voces indígenas al danzante viajero: Algunas reflexiones en torno a la obra poética de Astrid Fugellie y Diana Bellessi

6

7

8

ginnings.’”(…) The myth is regarded as a sacred story,
and hence a ‘true history,’ because it always deals with
realities. The cosmogonic myth is ‘true’ because the
existence of the World is there to prove it; the myth
of [the] origin of death is equally true because man’s
mortality proves it, and so on” (6).
Algunos de estos tratamientos en los que se transforma
y parodia el texto sagrado traen ecos literarios de los
Salmos de Ernesto Cardenal.
Una de las preguntas que cabría formular en relación
a Los círculos es cuáles son las zonas propias del mito y
cuáles son las zonas propias de la historia (sea la historia
local o nacional), si es posible realizar esta separación y
en qué zonas ambos temas se fusionan. Fugellie enfoca
el tratamiento histórico en su obra poética abordando la
historia de lo cotidiano, la historia sin los grandes héroes,
la historia de las protagonistas de cada día. Siguiendo
estas líneas de pensamiento, nos encontramos con el
denominado New Historicism y a esta formulación se
refiere Judith Lowder Newton cuando esas personas que
alguna vez fueron consideras invisibles, se convierten en
visibles. Lowder Newton analiza las consecuencias de
este movimiento descentrador, periférico, que da como
resultado un montaje cultural cruzado por materiales
no tradicionales. Aplico y desarrollo este concepto
a la obra de numerosas escritoras latinoamericanas
(Laura Antillano, Alba Lucía Angel, etc.) en mi libro,
Esas niñas cuando crecen, ¿dónde van a parar? Por
otro lado, en este territorio difuso entre el mito y el
tratamiento de la historia, podríamos formularnos el
mismo interrogante de Claude Lévi-Strauss en Myth and
Meaning: “The problem is where does mythology end
and where does history start? In this case, entirely new
to us, of a history without archives, there being of course
no written documents, there is only a verbal tradition,
which is claimed to be history at the same time” (38). Y
más adelante aclara: “So it is as if a diachronic succession
of events was simultaneously projected on the screen
of the present in order to reconstitute piece by piece a
synchronic order which exists and which is illustrated by
the roster of names and privileges of a given individual”.
(Ibid.) Sin lugar a dudas, centrarnos en el debate entre
mito e historia o entre mito y nuevos tratamientos de
la historia nos conduciría a otro tipo de reflexión que
nos alejaría de la tesis de este trabajo.
Al hablar de creacionismo, nos referimos al movimiento
iniciado por el poeta chileno Vicente Huidobro, quien
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según Gerald J. Langowski:“(…) empezó como admirador de Apollinaire, pronto desarrolló su propio código
de estética, llamado ‘creacionismo’. Tenía diez y nueve
años cuando fue a París en 1916” (25).
9 Roland Barthes habla de la “capa de hojaldre” del texto
en su ensayo “Proust y los nombres”. Podríamos pensar
en cada círculo del libro de Fugellie como una capa de un
hojaldre que se puede leer desde diversas perspectivas
y puntos de vista, en distintos niveles de profundidad
(antropológico, social, político, religioso, mítico, etc.).
10 Cabe comentar la polémica suscitada en el campo de
la poesía hispanoamericana sobre las relaciones entre
creacionismo y surrealismo. Dice Langowski: “La poesía
de Huidobro durante esta época se caracteriza por una
nueva asociación de imágenes y metáforas, por una falta
de coherencia sintáctica y por recursos tipográficos
que lo vinculan estrechamente a la poesía dadaísta y
surrealista. Algunos críticos de literatura hispanoamericana no admiten la influencia surrealista en Huidobro”
(25). No pretendemos formar parte de esta polémica,
solamente mencionar que algunos procedimientos
lúdicos a nivel lingüístico, de formación de palabras,
de uso de nuevas palabras, de juegos rítmicos y sonoros
traen ecos de ambos movimientos literarios en la obra de
Fugellie, traen ecos de estos dos movimientos literarios.
Veamos algunos ejemplos: “la indígenaparecida entre
los des-aparecidos” (Los círculos, 119) / “En el sur,
En el amargo hemisferioamargo donde el llanto y
la sangre Lloreaban la misma voz, Allanados uno a
uno los millares comenzaron a morir Y el corazón de
Mamahambre dejó de pulsar” (Los círculos, 99). En estos
dos ejemplos, podemos fácilmente advertir la creación
de nuevas palabras mediante la suma y fusión de otras
palabras: “hemisferioamargo”, “Mamahambre”; también
el contraste entre “indígenaparecida” y “des-aparecidos”.
11 Basta con leer Las venas abiertas de América Latina de
Eduardo Galeano para confirmar históricamente el
contenido de estos versos.
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